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文化人类学视野下的先知初探
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  [摘  要]  先知是希伯来圣经中非常引人注目的一群人,历代神学家都将其解释为接受上帝指派, 先行听

取神的启示,并向民众传达神意的人。本文通过分析希伯来圣经中先知复活神迹的叙事结构,运用文化人类学

田野调查报告的材料来推论得出:在希伯来圣经先知生活的时代, 以色列民众对先知的认识至少在一定程度上

涉及到萨满的世界观。在关于先知以利亚和以利沙叙事结构的思维模式中, 同时反映了两种并存的思想意识形

态,即申命派神学思想和萨满思想。
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  希伯来圣经很少提及疾病的产生和治疗, 因为申命派

的神学观点认为某人生病是因为他犯了错, 要受到耶和华

的惩罚。无论耶和华是给某人带来疾病或是要救治哪个

人,医治语言与耶和华行为的相关性总是隐喻的。希伯来

圣经基本没有提到医生,即使是祭司诊断麻风病人,也宣称

目的是检查那个人洁净与否,因此祭司是没有任何救治功

能的。希伯来圣经关于救治的记载主要集中在先知叙事

中。有先知以赛亚传达神的信息给国王希西家, 并实施一

系列治疗行为,取一块无花果饼贴在疮上, 使希西家痊愈。

还有先知以利沙叫乃缦到约旦河里洗七次, 以此来治好他

的麻风病。

希伯来圣经记录了很多先知, 如摩西、撒母耳, 以及后

来的三大先知和十二小先知。在这里笔者要关注两个很特

别的先知以利亚和以利沙。他们不仅有众多先知的一般特

点,能够传达神意; 还能救治病人, 且实施过具体的复活神

迹,使死人复活。本文将分析以利亚和以利沙复活救治仪

式的叙事模式,运用文化人类学的人种志调查报告论证,在

以色列先知生活的时代存在着两种思想体系, 即申命派神

学思想体系和萨满巫术思想体系, 它们都影响着人们对以

利亚和以利沙两位先知属性的认识。

以利亚和以利沙的复活救治仪式主要记载于5列王纪
(上、下) 6, 它们在结构和叙事模式方面呈现出很大程度的

相似性。从神话学角度来看,其中包含一个传统的插叙模

式,以利亚在基立溪旁和何烈山遇见神的显灵 ,就被认定为

此类传统的插叙类型。此外还有三个叙事模式: 以利亚加

倍地增加寡妇的食物和油,以利沙增加寡妇的油,以利沙用

二十个饼及一些谷物喂饱了一百人。这些都是常见于民间

故事的主题,即救苦救难者为人提供/ 无穷尽的食物或其他
所需之物0。[1] 以利亚和以利沙的复活神迹叙事编排了一个

含有以下元素的叙事模式: ( 1)介绍、描述先知如何住在那

个寡妇家里(5列王纪上617: 8- 16) , 介绍先知以利亚的故

事(5列王纪下6 4: 8- 17) ; ( 2)记载疾病 (5列王纪上6 17:

17;5列王纪下6 4: 20) ; ( 3)求助于先知(5列王纪上6 17: 18

- 19a; 4: 21- 28) ; ( 4)先知实施了救助仪式 (5列王纪上6
17: 19b- 21;5列王纪下6 4: 29- 35) ; ( 5)记载仪式的成功

( 5列王纪上6 17: 22- 23; 4: 36) ; ( 6)记载一个对治疗结果的

反馈(5列王纪上617: 20; 4: 37)。[2]

文化人类学者会思索, 这种先知复活神迹的叙事模式

的概念范畴是什么? 这些观念在什么社会和文化环境中有

了可信性? 文化人类学者提示我们, 不应该依据我们阅读

圣经旧约时想象的世界去理解这一神迹的发生, 而应该借

用一些不同社会关于复活救治的材料, 从中得到对于这个

世界的一些洞察力, 去理解旧约中复活神迹的叙事特征。

在世界各地的民间故事中, 复活神迹都是一个常见主

题。希腊神祇俄耳甫斯的故事就是讲一个凡人追寻所爱者

的灵魂,来到死神那里,并且试图把所爱者的灵魂带回凡人

的世界。胡坦兹( A. Hultkantz)认为: / 这种关于复活救治
的叙事广泛分布于北美土著民族中和其他地方, 并且呈现

出令人惊奇的相似性。它反映了在民间, 萨满的降神目标

是使一个生病的人或失去知觉的人恢复健康。0 [ 3] 关于萨

满,胡坦兹认为那不是一种宗教,而是一个带有宗教形态的

混合物,是民族宗教的一种半独立的组成部分,核心特点是

一个信仰体系、一种思想体系和关于萨满的一整套期盼。[ 4]

其中包含着一种人能够与超自然界进行交流的世界观。该

社会的成员分享关于萨满的确定信仰, 他们从其保护神那

里获得帮助,而萨满有着/ 出神的体验0。萨满有很多功能,

如治疗、占卜, 还有控制超自然世界的魔力。在人种志有关

萨满的调查报告中很容易找到相类似的萨满救治病人的例

子。萨满救治病人的世界观中存在这样一种认识,疾病和

死亡的发生是因为灵魂缺失。中国满族萨满救治病人仪式

的治疗原理也认为,病人生病和死亡是因为灵魂离开了身

体,而萨满救治的方式就是把灵魂给找回来,重新放进人的

身体里。

我们聚焦于关于先知救治寡妇儿子复活这样的一个仪

式过程以及在叙述仪式中人们对先知的感情状态。以利沙

救治仪式的记载: 以利沙来到,进了屋子, 看见孩子死了,放

在自己的床上。他就关上门, 只有自己和孩子在里面,他便

祈祷耶和华,上床伏在孩子身上, 口对口、眼对眼、手对手,

孩子的身体就渐渐温和了起来。关于以利亚救治的仪式过

程就写得更加细致: 以利亚就从妇人怀中将孩子接过来,抱

到他所住的楼中, 放在自己的床上,就求告耶和华说: /耶和
华我的神啊, 我寄居在这寡妇的家里, 你就降祸与她, 使她
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的儿子死了吗?0以利亚三次伏在孩子的身上求告耶和华
说: / 耶和华我的神啊, 求你使这孩子的灵魂仍入他的身

体。0耶和华应允以利亚的话,孩子的灵魂仍入他的身体 ,他

就活了。很明显,治疗的仪式在结构上是一致的: 病人躺在

先知房间的床上(5列王纪上6 17: 9; 5列王纪下6 4: 21) ; 当

先知单独和死者在一起时, 先知向上帝祈祷( 5列王纪上6
17: 20;5列王纪下6 4: 33) , 然后爬上床紧挨着死者(以利

亚这样做了三次,以利沙两次。5列王纪上6 17: 21;5列王
纪下6 4: 34- 35) , 继而死者复活。很显然在这里的先知所

实践的行为是一个典型的治疗行为。那么这里的先知所实

践的行为与申命派历史观中的先知有何不同呢?

申命派的历史观认为: 耶和华掌管自然和历史, 他降

雨,使人感到饥饿, 他还选立君王。当一种灾难如瘟疫、旱

灾来临时,它被解释为对于人类错误行为的一种惩罚。先

知是耶和华的代言人,对抗君主宣布耶和华的意图。[ 5] 但是

在复活救治叙事中的以利亚和以利沙两位先知的行为却呈

现出以下特点: 首先, 先知参与普通个体的生活, 书念妇人

向漫游的圣人以利沙提供了一个住处, 他就允诺妇人怀孕

并得一儿子。其次,当妇人的儿子死亡时, 妇人都对先知进

行了激烈的指责。再次, 在两位先知的救治过程中先知都

曾确切地求告耶和华。最后,在救治成功之后人们都赞叹

他的神的力量。很显然,基于这样一个叙述模式, 在复活救

治仪式中对这两位先知的认识并不与申命派历史观中的相

一致。推论关于他俩的复活救治仪式的叙事中暗含另外一

个思想体系,即一个连接着萨满的世界观。

进一步回到关于以利亚的复活神迹的救治中: 先知求

告耶和华让小孩的 nepes 回到他的/ 内在的部分0 , 耶和华

应允, nepes 就返回了。在这里面暗示了小孩的死亡是因

为 nepes 的缺失。关于 nepes 在希伯来语中有着复杂的含

义,整体上 nepes 是与死人分离的,当一个人病了或者饥饿

的时候,他的 nepes 就会离开他。在旧约中也有耶和华把

nepes 从阴间给带回来。以及扫罗请隐多尔的一个女人交

鬼,这个鬼是著名的先知撒母耳。至于在旧约中常常出现

的谢乌尔这样一个地方, 则是以色列人认为人死后会去的

地方。[ 6] 这证明在以色列民间确实有过关于人生病或者死

亡是因为灵魂离开了身体的看法。这样的例证至少可以得

出在以利亚和以利沙生活的时代起码有可能一部分民众接

受并相信疾病和死亡是因为灵魂的缺失。在传统的认识

中,认为以色列思想中灵魂与身体是视为一体的。而这样

一种观点与申命派历史观中的认为人生病或者死亡是因为

人犯了错上帝惩罚他不相一致。我们可以设想一下,既然

先知时代的以色列民中有人认为人死亡是因为灵魂的缺

失,那么以利亚的复活救治中的使孩子的魂回到他的身上,

这一行为的思想根源就与萨满的救治仪式的思想根源有了

一致性。

此外,在以利亚和以利沙的复活救治仪式中有一个奇

特的描述也很引人瞩目。当孩子死亡之后, 妇人见到先知

的第一个反应是斥责先知。在先知不知道孩子死亡的情况

下,先知斥责耶和华没有事先告诉他。以我们现在的观点

来看,妇人的反应乃是人之常情。因为在这里表现出来 ,妇

人认为,先知要对孩子的死亡承担一定的责任。以利沙斥

责耶和华是因为他认为耶和华拒绝向他吐露极端重要的信

息。在复活救治叙事的开始,妇人认为先知是神人, 所以款

待他,证明以色列民对先知有一种敬畏的心理。但是难道

仅仅是敬畏吗? 在故事的叙述中, 以利亚和以利沙都满足

了妇人的切身利益。一是妇人不能生育, 先知使其能够生

育;二是妇人有了儿子。历来对萨满和宗教的区分中, 都强

调认为萨满是和具体个人的实际利益挂钩的, 因此把它和

宗教区分来看。但是作为以色列先知的以利亚和以利沙,

却是实在地解决以色列民具体的、实际的个人利益问题。

而对于萨满通常也是认为其作为萨满的主要社会职能就是

解决实际个人问题。由此看来, 这两位先知和萨满在这一

点上也是具有相似性的。就是因为先知都满足了妇人愿

望,但是一旦愿望受到伤害时, 妇人便表现出了另外一番态

度,他们对先知立马表示了责备。不管那天是不是安息日

或朔月,即前去询问为什么。书念妇人见了先知, 张口即

问,为什么让我的儿子死,证明妇人对先知的感情中也具有

恐惧的感情成分。当儿子死亡时, 他们首先想到的是先知

使得他们的儿子死亡。因为他们认为先知能够与保护他们

的神灵交流从而使得他们得到儿子, 自然也就能够与他们

的神灵交流使得他的儿子死亡。当人认为先知具有这种能

力时,他们面对先知时自然会产生恐惧的感情。这样的例

子,在旧约中, 也有相关的描述。以利沙使得乃缦的大麻风

治好了,又因为他的仆人基哈西没有听从他的话,使其长了

一身的雪白的大麻风。看来先知不只是传达神意,他们不

仅会做好事,也可能会做坏事。因此以色列民对先知的感

情状态,尊敬中肯定也掺杂着恐惧的成分。同样在文化人

类学人种志的田野调查报告中, 一个社会团体对萨满的感

情状态也总是持一种矛盾的态度。在人类学家著名的田野

调查案例中,当在印第安土著准备接受一种新的佩奥特掌

致幻药的宗教时, 那里的人们对萨满就持一种消极的态度。

在传统的瓦肖人( W asho )的文化中, 对萨满既敬畏又恐惧

的感情就是其文化的组成部分。[7] 平时人们都认为萨满是

值得尊敬的,但是一旦萨满没有满足他们的利益时他们就

会产生憎恶情绪。尤其是当部落发生一些天灾人祸时, 就

会认为是某个萨满操控恶的精灵使得人们遭受灾难。因

此,笔者认为在这一点上,以色列民对先知的感情与一般意

义上的人们对萨满的感情状态是一样的。罗夫( Rofe)曾谈

到以利沙矛盾特征的体现 ) ) ) 他是一个拥有超自然神力的
萨满,他可以看见和听见未来的事物 (5列王纪下6 6: 32) ,

他可以给他的军队帮助(5列王纪下6 7: 1; 19- 20) , 并且一

个先知以耶和华的名义说话。[8] 这就可以理解为什么基哈

西会对以利亚恐惧。这或许可以用来解释为什么书念妇人

来找以利沙寻求救治时一副战斗的样子。

在关于以利亚和以利沙的复活救治叙事的结构模式

中,我们可以清楚地认识到在这样一个复活仪式的背景中

暗含了另外一种与申命派完全不同的思想体系, 即萨满的

思想体系。无论是传播学研究还是影响研究, 我们都无法

得到在古老的以色列先知时代, 确实受到别的民族萨满文

化影响的确切证据。但是萨满确实是一种很古老的文化形

态。文化人类学认定在社会中存在一定规范的社会结构模

式的文化,但个体的文化价值选择常常会与社会结构模式

相悖。尽管个体的行为会受生活在其中的文化模式强有力

的影响,但作为个体的成员还是能够确定自己与他者的关

系,在一定程度上达到其所期盼的方向,并且个体的行为也

一定程度上影响着潮流的趋势。因此, 笔者认为在古老的

以色列先知时代,尽管申命派历史观对先知的认识在整个

民族里被认可,但萨满的思想也在民间流传,并在一定程度

上影响着人们对先知的认识。
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